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GENADE-THEOLOGIE
ALS HERMENEUTIEK VAN HEIL
EN BEVRIJDING
Toine van den Hoogen
Ter inleiding
Het derde deel van de Katechismus van de katholieke kerk is gewijd aan ’Het 
leven in Christus’. Hoofdstuk drie van dit derde deel draagt de titel: 'Het 
heil van God: Wet en genade’. In dit hoofdstuk komt een centraal aspect 
van het christelijk spreken over het menselijk bestaan aan de orde, namelijk 
het spreken ovet de werkelijkheid van de genade.
In deze bijdrage zal worden ingegaan op deze thematiek. Aan de orde ko­
men vragen als:
1 Welk verband bestaat er in de theologie tussen het spreken over mense- 
lijk handelen onder moreel opzicht en het spreken over genade?
2 Welke ervaringswerkelijkheid ligt besloten in het spreken over genade? 
J Welk verband bestaat er tussen de hedendaagse werkelijkheidservaring, 
ervaring van genade en het morele karakter van het menselijk handelen?
1 Moreel bandelen en de ervaring van genade.
Om het fundamenteel morele karakter van het menselijk handelen te fun­
deren, gaat de tekst van de catechismus uit van een theologische reflectie 
op de bestemming van de mens. We zullen allereerst bepalen hoe deze re­
flectie verloopt, en vervolgens nagaan hoe de morele aard van het mense­
lijk handelen theologisch omschreven wordt.
1.1 Meruelijk handelen bezien vanuit de bestemming van de mens 
In de opbouw van de catechismus komt het morele karakter van menselijk 
handelen ter sprake in een kader dat omschreven wordt als ’Het leven in 
Christus’, en meer in het bijzonder vanuit het gezichtspunt: Het leven in de 
Geest. Het leven in de Geest is de omschrijving van de roeping van de 
mens, zo maakt de tekst duidelijk.
Nu wordt in de tekst duidelijk gemaakt dat de bestemming van de mens 
gezien wordt vanuit de roeping van de mens, en dat de roeping van de 
mens onder twee gezichtspunten ter sprake dient te komen (vergelijk de 
nummers 1699-1700). Enerzijds bestaat deze roeping in de waardigheid van 
de menselijke persoon, een waardigheid die innerlijk met de schepping van
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de mens verbonden is. Anderzijds bestaat deze roeping in de gtoei naar vol­
komenheid, een groei die zich realiseert in handelen dat op het goede ge­
richt is. Menselijk handelen heeft dus in deze benaderingswijze een inner­
lijke doelgerichtheid (teleologie). De tekst omschrijft dit als volgt: 'de echte 
vrijheid is in de mens 'het teken bij uitnemendheid van het beeld van God" 
(1712). Daarin steekt reeds een bepaalde keuze binnen de gedachrengang 
van de catechismus, namelijk de keuze het menselijk handelen minder als 
geconditioneerd door omstandigheden en veeleer als voortkomend uit oor­
spronkelijke vrijheid te beschouwen. Het is jammer dat deze keuze zelf niet 
wordt verantwoord. Het zou de catechismus veel directer in verband heb­
ben kunnen brengen met belangrijke morele debatten die zich in onze wes­
terse cultuur momenteel afspelen.
Van deze keuze voor een teleologische benadering van het handelen geeft 
de tekst van de catechismus wél een theologiosche verantwoording. 'Chris­
tus openbaart de mens aan zichzelf, en geeft hem inzicht in zijn zeer hoge 
roeping' (1710), luidt de eerste dimensie van deze theologische teleologie; 
de mens kan deze roeping ook daadwerkelijk kennen, want hij is 'vanaf zijn 
conceptie gericht op God, en bestemd voor de eeuwige zaligheid’ (1711), 
luidt de tweede dimensie van deze theologische teleologie. En de derde di­
mensie treft men aan in de volgende tekst: 'De mens is (derhalve, zou men 
kunnen zeggen - TvdH) verplicht de morele wet te volgen die hem aanzet 
het goede te doen en het kwade te mijden. Deze wet weerklinkt in zijn ge­
weten' (1713).
1.2 Wet en genade: de theologische interpretatie van het menselijk handelen 
De welhaast logische (in casu syllogistische) redenering die de inhoud 
vormt van de theologische teleologie in de catechismus, mag niet uit het 
oog doen verliezen dat de tekst van de catechismus het menselijk handelen 
uitdrukkelijk wil plaatsen in een heilshistorisch kader (vergelijk ook 
1739-1742). Dat heilshistorisch kader wordt getekend met behulp van de 
paulijnse begrippen 'wet' en 'genade'. De wijze waarop dat kader wordt uit­
gewerkt in de catechismus, zal ik in deze subparagraaf nader analyseren. 
Het is een belangrijke kwestie, omdat de tekst van de catechismus het 
menselijk handelen in een theologische teleologie wil plaatsen.
1.2.1 Een voorbeeld van Paulus
Dat er samenhang bestaat tussen moreel handelen en het ’leven in Chris­
tus', is wellicht door niemand beter uitgewerkt dan door Paulus, toen hij 
bijvoorbeeld in de eerste brief aan de Korintiërs de belijdenis dat Jezus de 
Heer is, terugvoerde op de werking van de Geest van God, en benadrukte 
dat onder invloed van de Geest van God deze belijdenis als een woord van 
ware wijsheid verstaan kan worden. Die wijsheid heeft haar wortels in de 
liefde, en haar test-case is het lijden. De regel waarnaar mensen opgeroepen 
worden te leven, is een dynamiek die onder spanning gehouden wordt door
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de contrasten tussen liefde en lijden. Voor hem is de reden bij uitstek om 
van liefde en lijden te spreken, zijn ervaring met en inzicht in de betekenis 
van het leven en de bestemming van Jezus Christus. Dit specifieke referen­
tiekader brengt hem steeds opnieuw ertoe de vraag te stellen hoe de Tora 
in de geschiedenis en het nieuwe [even van Jezus van Nazaret tot ont­
plooiing en tot rijkdom gekomen is. Dat is het referentiekader van Paulus 
wanneer hij spreekt van liefde en lijden. Sprekend over wet en genade, en 
zich de vraag stellend waarin de ware wijsheid bestaat, vraagt Paulus zich af 
hoe de ware levensregel te ontwaren valt in de geschiedenis, het lijden en 
en het nieuwe leven van Jezus Christus, en hoe de joodse Tora ('een lamp 
voor je voeten', zoals het rabbijnse beeld zegt) daarin tot ontplooiing en tot 
rijkdom komt. Vooral de ervaringen met de contrasten tussen liefde en lij­
den, ook en vooral in de geschiedenis van Jezus van Nazaret opgedaan, 
brengen hem tot de klemmende vraag naar de relatie tussen wet en genade. 
Voor Paulus staan hiermee geen algemene antropologische kwesties op het 
spel, hoewel zijn joodse en hellenistische religieuze taal ook aanleiding kan 
vormen tot theologisch-antropologische schema's en begrippen. Het is het 
lot van Paulus' diepgravende beschouwingen over de geschiedenis van de 
Tora dat ze niet zozeer in de rabbijnse spreektradities gerecipieerd zijn als 
wel in stoïsche, romaanse en scholastieke christelijke denkschema’s. Dat ziet 
men nog steeds gebeuren in de tekst van de catechismus, waarin bijvoor­
beeld de paulijnse spreektrant omtrent de wet direct verbonden wordt met 
de wijsgerige categorie 'morele wet’ en het christelijk-stoïsche denken over 
'wijsheid' (vergelijk 1950-1951). De paulijnse terminologie terzake van de 
oude en de nieuwe wet is verbonden geraakt met uiteenlopende world views 
die de ’wet’, de 'ordo' en de ’ratio' van alle werkelijkheid hebben trachten 
te vatten 'als geschiedenis’ (GeschicfitÉ).
Deze toekomst van Paulus heeft onder meer tot gevolg gehad dat in de 
heilshistorische uitwerkingen van vele theologieën soms nauwelijks nog zijn 
specifieke referentiepunt herkenbaar bleef. Het thematische, historische en 
door Paulus als onverwisselbaar beschouwde sterven en verrijzen van Jezus 
van Nazaret ging vaak schuil achter een spreken in algemene termen. Deze 
termen verduidelijken niet meer dat er van genade-theologie geen sprake 
kan zijn zonder dat er sprake is van een breuk-ervaring. Ze verraden niet 
meer dat er van genade-theologie geen sprake kan zijn zonder dat nooit 
achterhaalbare moment van Gods openbarend handelen in de spanning tus­
sen liefde en lijden die het historische lot en de bestemming is geworden 
van de levenspraxis en het authentieke godsgeloof van Jezus van Nazaret. 
En in één adem dient te worden toegevoegd dat deze breuk ook deel uit­
maakt van de ervaring van allen die de levensweg van Jezus van Nazaret 
gaan volgen. De metanoia, ommekeer, is het verhaal’ bij uitstek dat woor­
den tracht te geven aan het ontwaren van Gods overrompelende openba­
rend handelen. Geloven impliceert een ontdekking die - hoe procesmatig of 
hoe litterair ook beschreven - onvermijdelijk gepaard gaat met een commit-
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ment dat iemands leven aantast en vernieuwt. Dat commitment ontdekt 
’leven’ in de ervaringen met de 'dood', en verklaart ’dood' wat op ’leven' 
leek. Het is een commitment dat geen enkel fragment van iemands leven 
onberoerd Iaat, en dat geen weg terug kent.
1.2.2 Rechtvaardigmaking: breuk en hervorming
In de theologische tradities na Paulus hebben de heilshistorische schema's 
vaak weinig ruimte gelaten voor de ’onderbrekingen’ Q.-B. Metz) die onop- 
geefbare aspecten zijn van het denken omtrent Gods openbarend handelen 
en van de ommekeer die onder mensen plaatsgrijpt wanneer zij een glimp 
van dit handelen van God gewaar worden. Daarom is het van belang uit­
drukkelijk stil te staan bij de heilshistorische inkadering van het menselijk 
handelen. Inkadering en onderwerp interpreteren elkaar namelijk weder­
kerig.
In de gedachtengang van de auteurs van de catechismus wordt niet zozeer 
nadruk gelegd op de breuk-ervaringen die besloten liggen in 'de genade van 
de Heilige Geest’ (1987) als wel nadruk gelegd op de vernieuwende aanslui- 
ting van de ommekeer, van de 'nieuwe of evangelische wet’ (1965), bij de 
oude wet (1961-1964). De catechismus lijkt er veel nadruk op te willen leg­
gen dat de 'nieuwe wet', zij het vervolmakend en vernieuwend, aansluit bij 
de ’oude wet'. Onder deze terminologie gaat dan een geheel andere proble­
matiek schuil dan de vraagstelling van Paulus. De vraagstelling van Paulus 
was vooral hoe de levensregel van de Tora zich verhoudt tot de levensregel 
van Jezus. De levensregel van de Tora kende als theologische interpretatie 
dat dit de weg van het verbond van JHW H met zijn (joodse) volk was. De 
levensregel van Jezus kende als theologische interpretatie dat dit de weg 
van het nieuwe verbond 'in zijn bloed' was. Met deze theologische vragen 
was ook verbonden de vraag naar de theologische betekenis en de missio­
naire reikwijdte van de zending van Paulus en de eerste christelijke ge­
meenten. Reeds hier ziet men dat de orthopraxie voorafgaat aan de ortho­
doxie. De vraagstelling in de catechismus is een andere. In de catechismus 
gaat het om de vraag of de morele opvattingen van de rooms-katholieke 
kerk, en de funderingen daarvan aanspraak kunnen maken op algemene 
geldigheid (1956). De term 'oude wet’ heeft als eerste betekenis een onver- 
anderlijk geachte grondslag van het morele handelen die bestendig is te 
midden van alle historische wederwaardigheden (vergelijk 1958), en die de 
mens met zijn rede kennen kan en in geweten dient na te volgen. Boven­
dien heeft de term 'oude wet’ de betekenis van Tora, die men nu samenbalt 
in de tien geboden. Met een aan de Stoa ontleend denkmodel dat teruggaat 
op de patristische theologie van onder meer Ireneiis en Augustinus wordt 
deze ’oude wet’ in zijn twee betekenissen omschreven als preparatie» evangeli- 
ca (1964). Ook hier is sprake van van een orthopraxis die aan deze uitleg 
van het 'rechte geloof vooraf lijkt te gaan. Nu gaat het om 'de morele ka-
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techese van de apostolische onderrichting' (1971) en om de sacramentele 
praxis van de rooms-katholieke kerk (1972).
Door zo sterk de nadruk te leggen op de vernieuwende aansluiting van de 
'nieuwe wet' bij de ’oude wet’, komt de nadruk ook veel sterker te liggen 
op een theologie die wil bevestigen dat het geloof in Jezus Christus een uni- 
versaliseerbare strekking heeft, en dat derhalve het morele spreken van de 
rooms-katholieke kerk eveneens deze strekking heeft. Geloven krijgt daar­
door veeleer het karakter van een beaming van de samenwerking tussen de 
genade van God en de vrijheid van de mens (1993) dan van een breuk- 
ervaring die de mens ontwortelt, en mensen voor contextueel bepaalde keu­
zen plaatst. En de vernieuwing die wordt toegeschreven aan de ervaring 
van de Heilige Geest, wordt veeleer voorgesteld als een vernieuwing van de 
innerlijke mens dan als een vernieuwing van de mens in de samenleving en 
cultuur (vergelijk 1995). Helemaal in de traditie van de concilievaders van 
Trente en hun verzet tegen de theologische onderbouwing door Maarten 
Luther van de ’vrijheid van een christenmens’ richt de catechismus de aan­
dacht niet zozeer op de persoonlijke relatie van de mens met zijn en haar 
God, een relatie die in haar breukervaring ook contextueel bepaald is; de 
catechismus vestigt de aandacht op de betekenis die de sacramentele praxis 
heeft voor de totstandkoming en vernieuwing die de geloofsrelatie van de 
mens tot God heeft voor het morele handelen. Door deze accenten lijken 
de auteurs van de catechismus (nog steeds) in een kantiaanse moraalfiloso­
fie de grootste uitdaging te zien die onze cultuur (de westerse!) stelt aan de 
kerk en haar naar universaliteit zoekende spreken over de roeping van de 
mens.
2 De ervaring van genade
’Omdat genade van bovennatuurlijke aard is, valt ze buiten onze ervaring 
en kan ze slechts gekend worden door het geloof. We mogen dus niet steu­
nen op onze gevoelens of onze handelingen om daaruit af te leiden dat we 
gerechtvaardigd en gered zijn’ (2005). Deze zinsnede vraagt om een gron­
dige reflectie. Ze is namelijk direct herkenbaar als een zinsnede die past in 
de klassieke genade-theologie, die in haar neo-thomistische gestalte geken­
merkt werd door een dualisme tussen genade-werkelijkheid en eivarings- 
werkelijkheid, en door een dualisme tussen geloven en kennen. We zullen 
eerst de vraag stellen of het bijbelse spreken een dergelijk dualisme onver­
mijdelijk maakt. Daarna zullen we nagaan wat men in het verleden met een 
dergelijk dualisme trachtte te bereiken.
2.1 Reddende, verzoenende bekommernis van God met de mens 
Het woord ’genade’ is een specifiek christelijke term voorzover ermee aan­
geduid wordt de totaliteit van Gods reddende en verzoenende bekommernis 
om de mens, die zich geopenbaard heeft in Jezus Christus. Die reddende en 
verzoenende bekommernis van God met de mens wordt in de Schrift met
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vele woorden en omschrijvingen aangeduid, en vaak gaan deze woorden 
terug op de Tenach, de joodse geloofstraditie.
Pesch onderscheidt op dit punt vijf kernbegrippen. Ten eerste wijst hij op 
het woord diAnan1. Het is het woord voor een gunst waarop men geen aan­
spraak kan maken, die men spontaan ervaart, waarvoor men wel bidden 
kan, maar die altijd vrij van godswege aan de mens verleend wordt (verge­
lijk Genesis 6, 8; Exodus 33, 12.16). De ctórwn-activiteit van God komt tot 
uitdrukking in tal van gaven die herkend worden in 'redding uit de nood', 
in 'gemeenschap met God' en van alles wat daartussen ligt. In de Septua­
ginta (de Griekse vertaling van het Oude Testament, technisch afgekort als 
LXX) wordt het woord vertaald met charis, het Iatete 'technische' - dat wil 
zeggen: ’samenvattende’ - woord voor genade in het Nieuwe Testament. 
Overigens is er ook een groot verschil tussen chdnan en charis. W ant in het 
eerste woord gaat het om de loewending van iemand tot de medemens, ter­
wijl de eerste betekenis van charis is: datgene wat vreugde verwekt, aange­
naam overkomt, dus: lieftalligheid, bevalligheid, gratie. Het Hebreeuwse 
chdnan kent niet het dualisme van een innerlijke gezindheid die zich veruit- 
wendigt in, of veroorzaakt wordt door, uitwendige daden van welwillend­
heid. De toewending wordt opgevat als een antwoord, en wel als een ant­
woord op een manco bij de ander, een manco dat tot uitdrukking komt in 
smekend vragen. Chdnan heeft oorspronkelijk geen religieuze betekenis. 
Waar het in de joodse geloofstraditie wél een religieuze betekenis krijgt, 
heeft de ctónan-activiteit van JHW H van doen met het menselijk ieuen: 
genezing (bijvoorbeeld psalm 6, 3), redding uit nood (bijvoorbeeld psalm 
9, 14), bevrijding uit angst (bijvoorbeeld Genesis 42, 21), verlossing of red­
ding (bijvoorbeeld psalm 26, 11), oprichting (psalm 41, 44), zondevergeving 
(psalm 41, 3), sterkte (psalm 86, 16).
Vervolgens wijst Pesch op de woorden chesed en émeth, in de Septuaginta 
meestal vertaald met eleos en pistis. Chesed wordt vaak verbonden met 
émeth. Chesed we émeth (genade en trouw) is de verbondsterminologie bij 
uitstek. Eigenlijk is de chesed de houding en het gedrag van de volksgeno­
ten, datgene waardoor de volksgroep hecht samengehouden wordt. Chesed 
heeft de betekenis van wederkerigheid en trouw. Chesed vraagt erom met 
chesed beantwoord te worden. Het overstijgt het schema van prestatie en 
tegenprestatie. Het heeft te maken met de inzet voor iemands leven. De 
religieuze en theologische betekenis van dit woord heeft zijn wortels in deze 
visie op intermenselijke verhoudingen. Van mensen en van God gezegd be­
tekent émeth: iemand op wiens daden, woorden, op wiens liefde men zich 
kan verlaten; iemand van wie men op aan kan; betrouwbaarheid, met de 
nuance van: waarachtigheid (van de stam aman; vandaar met de betekenis 
van vastigheid, duurzaamheid, zekerheid gevend). 'De centrale betekenis 
van chesed om de verhouding tussen God en zijn volk te bepalen blijkt uit 
het feit dat chesed is opgenomen bij de grote hymnische, liturgische gods- 
predikaten waarin de Tenach het wezen van God prijst als 'een God van
161
mensen' (Exodus 34, 6-7)- God is 'barmhartige en genadige God, lankmoe­
dig en rijk in chesed we émeth" J.
Een vierde begrip dat van belang is, is de term tseddqQ (gerechtigheid), in 
de Septuaginta vertaald met dikaiosunè. Ook dit begrip had aanvankelijk 
alleen een profane betekenis, en krijgt een religieuze betekenis in een tijd 
van theocratische, nationalistische volksopvattingen3. In Israël werd toen 
alle gezag namens JHW H uitgeoefend, Israëls enige ware koning, zowel in 
profane als in religieuze zaken. Menselijke gerechtigheid had met Gods ge­
rechtigheid van doen. Later, ook in Jezus’ tijd, bezaten de joden geen poli­
tieke zelfstandigheid meer. Gezag en maatschappij, gezag en godsdienst lie­
pen uit elkaar. Het begrip ’gerechtigheid' werd gedesacraliseerd. Maar steeds 
is het wél verbonden geweest met de betekenis dat een werkelijke gemeen­
schap rechtvaardigheid kent. Wanneer er conflicten zijn, is er geen 'gerech­
tigheid’ meer, noch bij de één noch bij de ander. ’Gerechtigheid' wijst op 
de innerlijke samenhang tussen menselijke goede daden en de toestand van 
welzijn, welvaren, heil en geluk van de gehele gemeenschap.
Als vijfde begrip wordt door Pesch genoemd rachêmim, in de Septuaginta 
vertaald met oikdrmos. Het woord is heel sterk met affect geladen. 'Rechem’ 
betekent moederschoot (vergelijk Jeremia 20, 17), het weke deel in de 
mens (Genesis 43, 30). Daarvan is 'rachamtm' een meervoud, met de bete­
kenis van: de tere, natuurverbonden, emotionele liefde van een moeder 
voor haar kind, en zo ook: erbarmen (vergelijk Hosea 11, fi; Genesis 43, 30;
1 Koningen 3, 26). Chesed wordt verbonden met rachêmim, waardoor Gods 
chesed de betekenis krijgt van de tedere, kwestbare moederlijke liefde. 
Vooral bij Hosea speelt dit mee. Maar die verbinding in een dubbele ver­
binding wordt frequenter (Jeremia 16, 5; Zacharia 7, 9; psalm 25, 6). Daar­
om verwacht JH W H  ook wederkerige chesed van Israël, zo wordt er gezegd 
door de profeet in zijn rede tegen het volk: ’in dit land is er geen émeth 
meer, er is geen chesed en geen godskennis meer’ (Hosea 4, 1-2). Dan is er 
geen ’genade’ meer.
In het Nieuwe Testament wordt het dominante, centrale begrip voor gena­
de het woord charis. Dat wordt als het ware het 'technische', samenvatten­
de woord voor Gods reddende en verzoenende, gerechtigheid en vrede, ge­
loof en liefde stichtende, de hoop oproepende bekommernis om de mens. 
Vooral door toedoen van Paulus heeft de term charis deze ’technische', sa­
menvattende betekenis gekregen. De directe achtergrond daarvoor ligt in de 
genadewens die wordt uitgesproken aan het begin en/of aan het slot van de 
christelijke brieflitteratuur4. Grieken en Grieks sprekende joden begonnen 
hun brieven met chaire (heil!). Analoog hieraan vinden we in heel het 
corpus paulinum een groet aan het begin en/of einde, waarvan de oudste 
vorm te vinden is in de brief aan de christenen in Tessalonika: ’De genade 
(hè charis) van onze Heer Jezus Christus zij met u allen’ (1 Tessalonicenzen
1, 1; 5, 28). Overigens wordt de werkelijkheid die met het woord ’genade’
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wordt aangeduid, in het Nieuwe Testament zelf weer op vele uiteenlopende 
wijzen uitgedrukt, bijvoorbeeld adoptie (Romeinen 9, 4); kind van God zijn 
(Matteüs 5, 9); gave van de heilige Geest (Galaten 3, 5); ontrukt worden 
uit verslaving en verknechting (Kolossenzen 1, 13); bevrijding door koop of 
tegen een losprijs (1 Korintiërs 1, 18.30); heil en redding (Lucas 1, 69); 
verzoening na ruzie (2 Korintiërs 5, 18); rechtvaardigmaking en heiliging 
(Romeinen 6, 16); vernieuwing van mens en wereld (Johannes 13, 34)i 
leven in volheid (Efeziërs 2, 5).
Het begrip 'charis’ wordt vooral door toedoen van Paulus tot een samenvat' 
tend woord (een termimis technicus) voor dat wat in het Nieuwe Testament 
bedoeld wordt met de 'rijkdommen van Gods genade’ (Efeziërs 1, 7b; 
2, 4-7; 3, 8). In 1 Tessalonicenzen komt het overigens nog niet voor. Daar 
spreekt hij van ’het evangelie van God’ (bijvoorbeeld 1 Tessalonicenzen
2, 2) dat tegelijkertijd het 'evangelie van Christus’ is (3, 2). Dit evangelie 
omvat de belijdenis van 'geloof in God’ en 'geloof in de komende Jezus 
Christus’. Zij (de christenen van Tessalonika) hebben zich 'van de afgoden 
tot Gad bekeerd, om de levende en waarachtige God te dienen' en 'uit de 
hemel zijn Zoon te verwachten die Hij uit de doden heeft opgewekt, Jezus 
die ons redt van de komende toorn’ (1, 9-10). Hier wordt als het ware een 
samenvatting gegeven van het oer-christelijk kerygma aan de heidenen, en 
hierin is nog niets te bespeuren van charis en rechtvaardigmaking, de latere 
sleutelbegrippen van Paulus. Sleutelbegrip is hier Jezus' komende parousie 
(bijvoorbeeld 2, 19; 3, 13). Pas in de brieven aan de Korintiërs en de Gala­
ten wordt de term charis tot terminus technicus. In 1 Korintiërs komt charis 
voor in de betekenis van dankzegging (10, 30; 15, 57), vooral voor het 
geven van aalmoezen door de Korintische christenen ten bate van de ge­
meenschap in Jeruzalem (16, 3; zie ook 2 Korintiërs 8, 1.9). Maar charis 
krijgt hier ook de betekenis van Gods heilsopenbaring in Christus, en 
wezenlijk daarmee verbonden de uitverkiezing tot het christendom: 'de ge­
nade van God die ons in Christus is gegeven’ (1 Korintiërs 1, 4). Hierbij 
speelt steeds de Griekse betekenis van charis een rol: de genade begiftigt de 
christen met rijke gaven (1, 5-6). In de brief aan de Galaten is dan sprake 
van de charis Theou (de genade van God; Galaten 2, 19-21). Het 'evangelie' 
wordt nu geïdentificeerd met rechtvaardigmaking: '(...) daar wij weten dat 
de mens niet gerechtvaardigd wordt door de werken van de wet maar al­
leen door het geloof in Jezus Christus, zijn ook wij in Jezus Christus gaan 
geloven, om gerechtvaardigd te worden door het geloof in Christus’ (2, 16). 
Paulus verstaat zichzelf als de apostel die gezonden is om deze boodschap 
van de rechtvaardigmaking te verkondigen. Tegenover het algemeen ge­
bruik van charis in de begroetingsformules krijgt charis hier een heel toege­
spitste betekenis: de charis heeft Paulus geroepen (1, 15). 'Ik verzeker u, 
broeders: het evangelie dat door mij is verkondigd, is geen product van men­
sen. Want ook ik heb het niet van een mens ontvangen of geleerd, maar 
door een openbaring van Jezus Christus’ (1, 11). C/uris is een openbaring,
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waarvan Paulus de apostel is. En de inhoud van die openbaring is de recht- 
vaardigmaking door het geloof in Christus, waardoor de mensen uit slaver­
nij zijn bevrijd (5, 1).
Het bijbelse spreken maakt het niet noodzakelijk genade ter sprake te bren­
gen in een dualistisch schema. Men kan veeleer constateren dat in het 
woord 'genade' steeds een veelheid van menselijke ervaringen ter sprake 
komt, ervaringen die overigens niet tot een menselijk subject van handelen 
worden teruggebracht.
2.2 Natuurlijk en bovennatuurlijk
Indien de werkelijkheid van de genade een openbaringswerkelijkheid is, be­
hoort ’genade’ dan tot een niet voor onze ervaring toegankelijke werkelijk­
heid? Betekent 'openbaring' juist dat 'genade' buiten onze ervaring valt? 
Betekent 'openbaring' dat alleen de verkondiging respectievelijk het keryg- 
ma toegang mogelijk maakt tot ’genade’? Deze vragen horen allereerst thuis 
in een inleiding omtrent de fundamentele theologie. W ant het gaat hier om 
de gecompliceerde kwesties van de verhouding tussen geschiedenis en open­
baring, van de verhouding tussen geloven en weten, van de verhouding 
tussen het gezag van de verkondiging en het gezag van de ervaring. Hén 
kwestie dient evenwel op deze plaats genoemd en kort besproken te wor­
den. Het gaat dan om het begrippenpaar 'natuurlijk - bovennatuurlijk'.
Het begrippenpaar 'natuurlijk - bovennatuurlijk’ heeft in de moderne tijd 
(in feite sinds de zeventiende eeuw) de theologie in het algemeen, en zeker 
ook het traktaat over de genade, lang gedomineerd. Hoewel de term ’bo- 
vennatuurlijk’ als technische term reeds bij Thomas van Aquino voorkomt, 
sinds de Quaestiones disputatae de veritate (1256-1259), krijgt het begrippen­
paar 'natuurlijk - bovennatuurlijk’ in de moderne tijd een specifieke beteke­
nis. Bij Thomas wordt God weliswaar als het ’bovennatuurlijk beginsel' 
(prau:ipium supematurale) aangeduid5. Maar dat dient men bij hem te ver­
staan vanuit een theologische visie op de 'natuurlijke' werkelijkheid. Onze 
concrete werkelijkheid is, in deze visie, opgenomen in een proces. Ze komt 
voort uit (exitus) en keert terug naar (reditus) God. Schepping, mens, zonde 
en genade vinden hun plaats in een denken dat alles ziet uitgaan van God 
die schept en onderhoudt, en terugkeren tot God die verheerlijkt en zalig 
maakt6. Dit exitus/rfiditus-schema kent weliswaar niet ons modern begrip van 
historiciteit, maar het is niettemin een schema dat de concrete werkelijk­
heid doordenkt in het licht van Gods bekommernis om de mens en de 
wereld, en dat geen betrekking heeft op een andere, bovennatuurlijke 'orde'. 
Het wezen van de genade is in de visie van Thomas dat de eeuwige liefde 
van God op een scheppende manier bekommerd is om, en betrokken is op 
hetgeen de kern van het mens-zijn is, zijn ’vrijheid' zouden we tegenwoor­
dig zeggen. Door die bekommernis en betrokkenheid wordt de mens uit 
haar/zijn begrensdheid als het ware ’opgeheven', 'omhoog gehaald', om te 
delen in de gemeenschap met God, te delen in het leven van God. En uit
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dat delen in de gemeenschap met God vloeit ook de betrokkenheid van de 
mens op God voort, zoals die gestalte krijgt in geloof, hoop en liefde7.
In de visie van Thomas is er dus geen sprake van een tegenstelling tussen 
genade en menselijke werkelijkheid. Wél is er sprake van een onderscheid 
tussen genade en menselijke werkelijkheid, maar dat onderscheid komt 
voort uit de overtuiging dat Gods betrokkenheid op de mens relationeel 
van aard is, en dat die bekommernis van God gericht is op het heil van de 
hele mens. In de moderne tijd, in het bijzonder sinds de zeventiende eeuw, 
wordt dat onderscheid tot een 'tegenstelling', en wordt de verhouding tus- 
sen genade (bovennatuurlijke werkelijkheid) en menselijke (natuurlijke) 
werkelijkheid als een concurrentie' (Schoonenberg) gedacht. Deze concur- 
rentie-gedachte is een kenmerk geworden van de neo-scholastieke theolo­
gie8. In een bekend neo-scholastiek handboek voor dogmatiek van Fr. Die- 
kamp, Katholische Dogmatik nach den Grundsätzen des heiligen Thomas 
(1912-1914) staat over de verhouding tussen genade en werkelijkheid te 
lezen: 'Een in zichzelf volkomen natuur, die toegerust is met alles wat daar­
voor noodzakelijk is, neemt het bovennatuurlijke als een 'superadditum' in 
zich op'9. In dit citaat vallen twee punten op. Allereerst wordt de werkelijk­
heid gedacht als een 'gesloten' werkelijkheid. Dat sluit niet uit dat deze 
werkelijkheid haar eigen dynamiek wordt toebedacht. 'Natuurlijk is dat wat 
tot de natuur behoort, en wel tot datgene dat constitutief is voor haar, of 
dat tot haar gevolgen behoort of dat tot haar vereisten behoort’, formuleert 
Diekamp. Bijvoorbeeld: het behoort tot de natuur van het oog dat het kan 
zien, dat het ook daadwerkelijk ziet, en dat er licht is dat dingen zichtbaar 
maakt. Het tweede opvallende punt is dat de genade wordt opgevat als een 
’toegevoegde werkelijkheid’. W at is dan ’bovennatuurlijk’? Het antwoord 
luidt: datgene wat niet tot de natuur behoort. Positief geformuleerd: ’de 
bovennatuur (supematura) is een gave die niet verschuldigd is aan de na­
tuur, een gave die aan de natuur wordt toegevoegd (donum indebitum et su- 
peTadditum)’.
In deze neo-scholastieke opvatting worden genade en menselijke werkelijk­
heid dus gedacht als 'twee verdiepingen' (L. Boff) die boven op elkaar gezet 
zijn, maar geen innerlijk verband bezitten. En het is vooral de opvatting 
over de ’natuur', die in deze visie verhindert een innerlijke betrekking tus­
sen genade en werkelijkheid te denken. De Nederlandse theoloog P. Schoo­
nenberg heeft jaren geleden ai gewezen op de implicaties die dit heeft voor 
de antropologie. Het wordt dan namelijk onmogelijk Gods reële betrokken­
heid op de menselijke werkelijkheid te verzoenen met de vrijheid van de 
mens. Gods handelen gaat in deze visie steeds ten koste van dat van de 
mens, en de menselijke activiteit gaat ten koste van Gods betrokkenheid. 
In het bijzonder zolang deze betrokkenheid van de mens op de wereld en 
van God op de menselijke werkelijkheid bovendien gezien wordt als een 
vorm van oorzakelijkheid, kan men in deze visie op natuur en bovennatuur 
niet anders dan tot conflict besluiten tussen die twee 'oorzakelijkheden'10.
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Bofif besluit dan ook terecht dat het in de visie van de neo-scholastiek niet 
mogelijk is de genade te ervaren. De genade behoort tot een andere, bo­
vennatuurlijke orde, die voor menselijke ervaring niet toegankelijk is. De 
intentie van dergelijke theologie was trouwens ook niet genade ter spake te 
brengen als een beleefbare werkelijkheid. Het ging immers om een theologie 
die trachtte 'universeel geldige inzichten’ (Van Melsen) te formuleren. 
Wanneer men vandaag aan de dag vraagt of mensen genade kunnen erva­
ren, steekt in die vraag een geheel andere intentie, een intentie die op een 
aantal punten grondig verschilt van die van de neo-scholastiek. Twee ver­
schilpunten zijn nu vooral van belang. Ten eerste heeft veel hedendaagse 
theologie opnieuw ontdekt dat in de Schrift, maar ook bij een theoloog als 
Thomas van Aquino, wel onderscheid bestaat tussen genade en menselijke 
werkelijkheid, maar geen tegenstelling. Charis of gratia heeft betrekking op 
God in diens bekommernis om concrete mensen in hun concrete werkelijk­
heid. Ten tweede heeft veel hedendaagse theologie opnieuw ontdekt dat we 
deze concrete werkelijkheid niet dienen te denken als een 'gesloten, zij het 
dynamische' werkelijkheid. Noch vanuit een metafysische noch vanuit een 
historische vraag naar de werkelijkheid blijkt onze ervaring van veelvormig­
heid en veranderlijkheid adequaat te kunnen worden verklaard en verstaan 
als men van dit uitgangspunt vertrekt. We kunnen dan ook beter maar op­
houden, zo brengt Boff naar voren, te spreken in termen van 'natuurlijk - 
bovennatuurlijk’".
2.3 Geloofservaring ah geïnterpreteerde ervaring
Kan men 'genade’ ervaren? Ook wanneer men welbewust afscheid genomen 
heeft van het neo-scholastieke schema van natuur en bovennatuur, en het 
schema van genade en vrijheid (vrijheid begrepen in de concrete context 
waarin vrijheid bevrijd moet worden) daarvoor in de plaats stelt, is deze 
vraag niet zonder meer met 'ja' of ‘nee’ te beantwoorden. Wie met ’nee’ 
antwoordt, geeft daarmee wellicht te kennen niets 'openbarends' te kunnen 
ontdekken in de bijbelse beelden en metaforen waarmee de genade-ervaring 
van gelovigen uit de joodse en christelijke traditie ter sprake werd gebracht. 
Wie met 'ja' antwoordt, herkent in de eigen werkelijkheid wél iets van die 
beloften, van de ervaring van Gods bekommernis, die in de bijbelse metafo­
ren worden uitgedrukt. De theologische reflectie kan wél een bijdrage leve­
ren aan het opruimen van misverstanden die deze herkenning verhinderen; 
ze kan óók een bijdrage leveren aan verantwoordbare nieuwe verstaansmo- 
dellen; maar ze kan niet bewerkstelligen dat een persoon in haar/zijn eigen 
leven of een groep in de eigen samenleving tot die herkenning komt. 
Wanneer dus in de genadetheologie gezegd wordt dat mensen 'genade’ kun­
nen ervaren, wordt daarmee, in het spoor van hen die met 'ja' antwoorden, 
geprobeerd een ervaring te verhelderen, ten overstaan van hen die ’ja’ zeg­
gen, maar ook ten overstaan van hen die met ’nee’ antwoorden, Dan wordt 
geprobeerd een ervaring te verhelderen die ter sprake komt in het getuige­
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nis van gelovige mensen. Het gaat hier om de ervaring dat in ons menselijk 
bestaan een moment van gratuïteit kan oplichten dat zin kan vetlenen aan 
het bestaan, dat perspectief kan bieden, een kracht tot vernieuwing van de 
mens en van de wereld kan worden. In de joodse en christelijke geloofstra­
dities leeft het vertrouwen voort dat aan ome ervaring ook 'verstaansmo- 
dellen’ ontleend kunnen worden, modellen die 'te doen’ en 'te denken’ ge­
ven, waarin dit 'mysterie van erbarmen’ (Schillebeeckx) op een betrouwbare 
wijze, zij het altijd en per definitie partieel, tot uitdrukking gebracht kan 
worden. Want, zo kan men met Schillebeeckx zeggen, ’de openbaring bezit 
een ervaringsstructuur. Het goede dat bepaalde mensen in Jezus ervoeren, 
werd identificerend ervaren als heil-van-godswege. Het door christenen in 
Jezus werkelijk ervarene was daarom noch pure 'conclusie' noch pure 'onrmd- 
dellijke’ ervaring, inaar interpreterende ervaring, geloofservaring. Vanwege het 
verrassend nieuwe van hun ervaring van heil-in-Jezus willen ze deze dan 
ook uitdrukkelijk in de lijn van hun joods-religieuze ervaringstraditie plaat­
sen, die hun immers Jezus mede zó geïnterpreteerd deed ervaren als ze Hem 
feirelijk ervoeren. Tegelijkertijd leidt dit tot een herinterpretatie van deze 
geschiedenis vanuit de ervaring van vernieuwde geschiedenis. Daaruit groeit 
ten slotte een religieuze visie op de totale geschiedenis: eenheid van een 
goddelijk plan, raadsbesluit of goddelijk bestel, dat in en door de geschiede­
nis van mensen wordt ontvouwd. In steeds wisselende situaties zal de chris­
telijke geloofsgemeenschap in telkens nieuwe bewoordingen, ten slotte zelfs 
in filosofische begrippen van soms zeer ingewikkelde aard, uiteindelijk niets 
anders blijven zeggen dan dat zij in Jezus Christus heil-van-godswege er­
vaart. Als de oude begrippen of interpretatieve momenten niet meer aan­
spreken in nieuwe situaties, en als de noden en behoeften veranderen, wij­
zigen ook de interpretatieve begrippen. Maar de bron-ervaring blijft in die 
wisselingen: in hun eigen, andere situaties blijven mensen in Jezus heil-van- 
godswege ervaren'12.
3 Ervaring van genade en het moreel karakter van menselijk handelen
Op het einde van paragraaf 1 werd de vraag gesteld of in de tekst van de 
catechismus (nog steeds) in een kantiaanse moraalfilosofie de grootste uit­
daging gezien wordt die onze cultuur (de westerse!) stelt aan de kerk en 
haar naar universaliteit zoekende spreken over de roeping van de mens. De 
tweede paragraaf heeft een weg gewezen waarlangs volgens vele hedendaag­
se theologen het dilemma tussen genade en (vrijheids)ervaring kan worden 
overstegen, en de spanning tussen beide vruchtbaar gemaakt kan worden. 
In de derde paragraaf gaat het specifiek over het morele aspect van de vrij- 
heiservaring. De vraag luidt nu of de spanning tussen de in geloof beaamde 
werkelijkheid van de genade en het morele aspect van de vrijheidservaring 
vruchtbaar gemaakt kan worden.
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3.1 Moraliteit en ervaring van genade
In de tekst van de catechismus wordt veel aandacht geschonken aan de 
gedachte dat - ten eerste - aan het menselijk handelen een onvervreemd­
bare morele dimensie toegekend dient te worden, en dat deze morele di­
mensie theologisch gesproken een vrij antwoord van de mens is op het vrije 
initiatief van God (zie vooral 1996-2005). De catechismustekst sluit in 
dezen uitdrukkelijk aan bij de gedachtengang van de grote theoloog Augus­
tinus. Daarmee sluit de tekst ook aan bij datgene wat sinds Augustinus tot 
de kernvraag van het door zijn toedoen ontstane tractatus de gratia is gewor­
den: de verhouding tussen menselijke vrijheid en ervaring van genade. 
Reeds ten tijde van Augustinus is dit een zeer ingewikkelde kwestie gewor­
den, niet het minst doordat ook Augustinus zelf zijn positie in de loop van 
zijn leven gewijzigd heeft, tot aan een opvatting waarin nauwelijks nog spra­
ke kon zijn van ruimte voor echte menselijke vrijheid. Zo ver gaat de tekst 
van de catechismus - gelukkig - niet met Augustinus mee. De visie die in 
de catechismus aanwezig is, beweegt zich dicht tegen de positie aan die 
door de concilievaders van het Concilie van Trente onderschreven werd.
Een kern-probleem van Augustinus was zijn inzicht dat er een fundamen­
tele gebrokenheid blijft heersen in zijn morele handelen. 'Ik doe niet wat ik 
wil, en wat ik wil, doe ik niet’, zegt hij in de Belijdenissen. Het is een be­
schouwingswijze die voortkomt uit een blik 'naar binnen', een beschou­
wingswijze die op zoek is naar een antwoord op de voor Augustinus knel­
lende vraag waarom het menselijk handelen niet doorzichtig tot op de bo­
dem is, waarom de rationaliteit van de wil kennelijk niet volstaat om de 
drijfveren en motieven van ons handelen te doorgronden. Kennelijk, zo 
luidt zijn inzicht, is de menselijke wil naar Gods wet te leven niet voldoen­
de om vanuit het leven met God te handelen.
Augustinus komt dan tot het gelovige inzicht dat het leven met God een 
aspect kent dat hij gratia preveniens noemt. Gods barmhartigheid (vergelijk 
2001) omgeeft de mens altijd al, reeds voordat er sprake is van menselijke 
wilsbesluiten. Voor Augustinus was dit, zeker in zijn Belijdenissen, een in­
zicht dat ruimte schiep om binnen de erkenning van Gods toewending tot 
ons te kunnen blijven erkennen dat de menselijke wil in onze ervaring zo 
vaak doorkruist wordt door het menselijk verlangen. Voor de concilievaders 
van Trente was het - dan inmiddels tot vast bestanddeel van het genade- 
traktaat uitgegroeide - inzicht in de gratia preveniens een belangrijk aspect 
van hun verweer tegen de reformatie van Maarten Luther. Zij wilden im­
mers vasthouden aan de theologische betekenis van de sacramenten van de 
kerk, en deze betekenis lag naar hun inzicht in de noodzakelijke bemidde­
ling en bevestiging van het leven met God. In de catechismus klinkt het als 
een bijna piëtistisch alternatief voor de nadruk die sinds Kant gelegd wordt 
op de autonome rationaliteit van de menselijke wil: de gratia preveniens is 
nodig (sic!) om onze medewerking aan de rechtvaardiging door het geloof 
en aan de heiliging door de liefde op te wekken en te steunen' (2001).
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3.2 Moraliteit, ervaring van genade en historisch besef
Sinds Kant is in onze westerse culturen het inzicht gegroeid dat de autono­
me rationaliteit van de menselijke wil zelf een openbaar karakter heeft. Het 
subject is een publiek subject. Het publieke karakter en het morele karakter 
gaan hand in hand.
A l eerder in dit artikel wees ik erop dat de tekst in de catechismus naar 
een andere positie zoekt, een positie die niet de 'verlichting van de verlich­
ting’ genoemd kan worden, maar veeleer een contra-verlichte positie ge­
noemd kan worden. Karakteristiek voor de positie van de catechismus is 
onder meer dat hierbinnen ook een alternatief past voor de openbare di­
mensie van de moraliteit. De openbare dimensie van het zedelijk handelen 
wordt in de visie van de catechismus vervuld door de sacramentele en juri­
dische aspecten van de kerk.
Deze opvatting over de kerk in haar functie van openbare dimensie van het 
zedelijk handelen komt heel direct aan de orde in een tekst die rechtstreeks 
ontleend is aan de kerkelijke codex: ’Het komt de Kerk toe overal en altijd 
de morele beginselen, ook met betrekking tot de sociale ordening, voor te 
houden en een oordeel uit te spreken over welke menselijke aangelegen­
heden ook, voorzover de grondrechten van de menselijke persoon of het 
geestelijk heil van de measen dit vereisen' (2032). Maar de opvatting over 
de kerk als openbare dimensie van het zedelijk handelen komt ook - zij het 
indirect - naar voren in de teksten over het leerstuk van de 'verdienste' en 
dat van de 'heiligheid'. De eerste categorie is, zo geeft de catechismus te 
kennen, een categorie die betrekking heeft op het openbare karakter van 
het zedelijk handelen. 'Verdienste', zegt de tekst, 'is een vergoeding die een 
gemeenschap of vereniging verschuldigd is aan één van haar leden voor het 
werk dat men gedaan heeft (2006). Die vergoeding berust op de recht­
vaardigheids- en gelijkheidsbeginselen. Na deze definitie past de tekst van 
de catechismus deze toedracht toe op de verhouding tussen God en mens, 
opnieuw in het licht van hetgeen gezegd is over de gratia preveniens. ’God 
heeft uit eigen wil de mens willen betrekken bij het werk van zijn genade'. 
God geeft de aanzet; de menselijke daden komen op de tweede plaats 
(2008). De catechismus rangschikt de 'goederen' (bonn) die uit deze daden 
voortkomen, onder aspecten van de 'geestelijke vooruitgang die streeft naar 
een steeds inniger vereniging met Christus'. Deze vereniging wordt ’mystiek’ 
genoemd, ’omdat ze deel heeft aan het mysterie van Christus door de sacramen­
ten’ (2014).
Men kan hierin de bekroning zien van een positie die men kan omschrijven 
als een ’katholiek piëtisme'. Daarin steekt de kern van het alternatief dat 
de catechismus formuleert voor het morele subject van de Verlichting.
Om  de strekking van dit katholiek piëtisme scherp af te bakenen, vergelijk 
ik deze positie met een 'theologie van de tekenen van de tijd’. Van heilsge­
schiedenis is in deze positie sprake wanneer men de eigen geschiedenis in­
terpreteert vanuit, en fundeert in, het kader van de belofte en vervulling
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van godswege. Een dergelijke interpretatie van de eigen geschiedenis sluit 
een historische analyse in van de ontwikkelingen van de geschiedenis die 
wij nu mee-maken (in de dubbele betekenis van het woord). In GauAium et 
spes wordt dat als volgt tot uitdrukking gebracht. Van de kerk wordt gezegd 
dat het haar doel is 'onder de leiding van de Helper, de heilige Geest, het 
werk van Christus voort te zetten, die in de wereld is gekomen om getuige­
nis af te leggen van de waarheid, om te redden en niet om te veroordelen, 
om te dienen en niet om gediend te worden’ (3). Deze tekst besluit het 
voorwoord van Gaudium et spes. Direct daarna vervolgt men dan met: ’W il 
de kerk deze taak kunnen vervullen, dan moet zij voortdurend de tekenen 
van de tijd bestuderen en ze trachten te verklaren in het licht van het Evangelie, 
om zo, op een voor iedere generatie verstaanbare wijze, antwoord te kun­
nen geven op de eeuwige vragen van de mensen omtrent de zin van het 
tegenwoordige en toekomstige leven’13.
De franse theoloog en historicus M.-D. Chenu heeft van de passage over 
het 'verstaan van de tekenen van de tijd in het licht van het Evangelie' een 
belangwekkende interpretatie gegeven. Een aantal aspecten daarvan zullen 
hier naar voren warden gebrachtM.
De uitdrukking 'tekenen van de tijd' was voorheen vooral bekend vanuit de 
exegese; ze had geen plaats in de gangbare theologie. Gezien de herkomst 
ervan (Matteüs 16, 3) werd ze vooral in verband gebracht met de voorstel­
ling van het 'einde der tijden’, en niet met de actuele geschiedenis. In de 
tekst van het Tweede Vaticaans concilie wordt de uitdrukking echter wel 
uitdrukkelijk met de actuele en voortgaande geschiedenis in verband ge­
bracht. Door de introductie van de uitdrukking in Gaudium et spes krijgt ze 
een nieuwe en vernieuwende betekenis voor de theologie15. Daartegen is 
overigens ook protest gerezen. Sommigen hebben erop gewezen dat de uit­
drukking in de Schrift een christologische en eschatologische betekenis 
heeft, terwijl dit in de concilietekst niet zo duidelijk het geval is. Anderen 
benadrukten dat Gaudtum et spes met het gebruik van deze term te weinig 
aandacht schonk aan de transcendentie van het rijk Gods tegenover de ge­
schiedenis, en te weinig aandacht schonk aan de negatieve aspecten van de 
geschiedenis, het kwaad en de zonde. Chenu erkent deze bezwaren. Maar 
belangrijker is volgens hem dat de uitdrukking een epistemologisch beginsel 
formuleert van een 'concrete, historische theologie’. De uitdrukking 'teke­
nen van de tijd verstaan' is daarom hetzelfde als begrijpen welke conjunctu­
rele omslag of renaissance zich in onze tijd voordoet. Het waarnemen van 
de tekenen van de tijd is dan ook een 'praktische' aangelegenheid. Het is 
innerlijk verbonden met handelen dat gericht staat op de realisering van de 
bestemming die een volk in zijn geschiedenis ontwaart, en met het bewust­
zijn of de bewustwording van de wortels van die geschiedenis.
Deze concrete, historische theologie heeft ook een morele dimensie, zo be­
nadrukt de in El Salvador werkzame theoloog Jon Sobrino. Vanuit een der­
gelijke theologie wordt de morele vraag niet ingeluid door de vraag ’Wat
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moet ik doen’, maar door de vraag 'Wat is hier en nu urgent om te doen 
terwille van de rechtvaardigheid’. In dit kader vormt het woord van Jezus 
'Wie mijn volgeling wil zijn, moet Mij volgen door zichzelf te verloochenen 
en zijn kruis op te nemen' (Matteüs 16, 24) niet het sluitstuk van een ka­
tholiek piëtisme met een anti-Verlichtings-sentiment (2029), maar het uit­
gangspunt van de fundamentele morele dimensie die besloten ligt in de als 
navolging van Jezus omschreven geloofskeuze. Het einddoel van deze mo­
rele houding is universele verzoening, en deze verzoening wordt opgevat als 
de vrucht van rechtvaardigheid.
171
Noten
1 Vergelijk O .H . Pesch, Fret sein aus Gnade. Theologische Anthropologie, Freiburg 
1983, 115-123; vergelijk ook: E. Schillebeeckx, Gerechtigheid en liefde. Genade en 
bevrijding, Bloemendaal 1977, vooral 74-98.
2 Schillebeeckx, aangehaald werk, 82.
3 Vergelijk aangehaald werk, 117-118.
4 Vergelijk aangehaald werk, 101 en verder.
5 Vergelijk 'Übernatürlich' in: LTHK, deel 10, 437-440.
6 Vergelijk M.-D. Chenu, 'Le plan de la Somme Théologique de saint Thomas1, 
in: Rev. Thom. 45 (1939) 93-107.
7 Vergelijk O .H . Pesch en A. Peters, Einführung in die Lehre von Gnade und 
Rechtfertigung, Darmstad t 1981, 89.
8 Neo-scholastieke theologie is de theologie die als denkkader de zogenoemde 
'contemporaine scholastiek’ kent, welke op het einde van de achttiende eeuw 
begint en in het bijzonder vanaf het midden van de negentiende eeuw doorzet 
als een vorm van christelijke wijsbegeerte die hoofdzakelijk gebaseerd is op de 
herontdekking van het werk van Thomas van Aquino (vergelijk 'Contemporain 
Scholasticism', in: Neui CathoUc Encyclopedia (Volume XII), New York 1967, 
1165 en verder; ’Le renouveau de la scolastique', in: D.T/i.C. (deel XV/1), Paris 
1946, 436 en verder). De neo-scholastiek was dus aanvankelijk een vorm van 
wijsbegeerte, maar deze heeft veel invloed op de theologie gekregen, vooral met 
haar ideaal van weten om namelijk begrippen te kunnen vormen die een logisch 
uitputtende definitie van de werkelijkheid geven en dus logisch noodzakelijk 
zijn. Sinds de zogenoemde 'nouvelle théologie', die in de jaren dertig in Europa 
ontstaat, vooral in Frankrijk en Duitsland, wordt dit ideaal van weten bestreden 
in  de theologie. Het ideaal miskent namelijk dat het in de theologie en in het 
geloof ten slotte om Gods mysterie en om het levensgeheim van mensen gaat, 
en miskent bovendien dat geloof betrekking heeft op heilsgeschiedenis. Vergelijk 
ook: A .G .M . van Melsen, 'W at maakte het neothomisme zo attractief?', in: 
B. Delfgaauw en anderen, De wijsgerige Thomas. Terugbtik op het neothomisme, 
Baarn 1984, 28-48.
9 Geciteerd bij: L. Boff, Erfahrung von Gnade. Entwurf einer Gnadenlehre, Düs- 
seldorf 1978, 66.
10 Vergelijk P. Schoonenberg, Hij is een God van mensen, VHertogenbosch 1969, 
vooral 9-14
11 Vergelijk Boff, aangehaald werk, 72.
12 Schillebeeckx, Gerechtigheid en liefde, werk, 55 (cursivering TvdH).
13 Vergelijk de pastorale constitutie GauAium et spes. Over de keik in de wereld van 
deze tijd (geautoriseerde vertaling; reeks Ecclesia Docens), Gooi en Sticht, H il­
versum 1966.
14 Vergelijk T, van den Hoogen, Pastorale Theologie. Ontwikkeling en structuur in de 
theologie van M.-D. Chenu, Alblasserdam 1982, 218-223
15 De bronnen waarin de uitdrukking deze nieuwe betekenis heeft, zijn vooral de 
convocatie tot het concilie door Johannes XX III, 25 december 1961; Pacem in 
terris (encycliek van Johannes XXIII, 11 april 1963); Ecclesiam sunm (encycliek 
van Paulus VI, 6 augustus 1964); Gaudium et spes, 4 (7 december 1965).
172
